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CONCEPTO Y ANÁLISIS DE LA RELIGIOSIDAD INDÍGENA 
a religión es un fenómeno cultural que no se puede entender si no es sobre la base de las 
sociedades que la generan. Y lo que caracteriza a la religión como fenómeno social o cultural es 
su integridad: en el sentido que señala Geertz (1966), se trata de un sistema cultural que sirve de 
orientación social a través  de una serie de símbolos que actúan como modelo de la realidad y para la 
realidad, al provocar una serie de estados anímicos y de motivaciones, -un ethos- que parecen 
sumamente prácticos al definir una imagen del orden cósmico.  
L 
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Definiendo símbolo como cualquier tipo de objeto, acto o acontecimiento que puede servir para 
vehicular ideas o significados, resumiríamos que la religión es un sistema simbólico que tiene como 
función sintetizar los valores ( ethos) de un pueblo, con sus creencias ( cosmovisión). 
Así, la religión, concebida como un sistema simbólico que traduce unas imágenes tradicionales 
dotadas de enorme poder persuasivo, no solo contribuye a explicar la realidad, sino que es un 
elemento fundamental para modelarla. De ahí su enorme importancia en sociedades tan tradicionales 
como las que son objeto de nuestra atención.  
De acuerdo con estas concepciones, cabe esperar en un sistema religioso estructurado una 
correspondencia entre los diversos elementos que lo componen, que podríamos resumir en las 
creencias que conforman una visión del mundo, el sistema de valores que las expresan y la 
ritualización de los mismos. El problema es que la insuficiencia de la documentación nos convierte en 
indagadores bastante ajenos a la realidad última de esa creencia. Tan solo podemos indicar algunas 
líneas que creemos esenciales en la cosmovisión indígena, para pisar un terreno algo más firme en los 
valores que parecen expresarla y, sobre todo, en los aspectos más externos de la religiosidad, desde 
los espacios rituales a las ofrendas o las imágenes. 
Las fuentes de información disponible plantean ya unas dificultades de entrada, derivadas de su 
escasez y tardía cronología. En realidad será la romanización (es decir, ese proceso de contacto 
cultural entre el mundo indígena y el Mare Nostrum, inherente a la presencia, la conquista y la 
colonización romanas) el factor que posibilite, paradójicamente un conocimiento, mínimamente 
satisfactorio, de la religión indígena, debido sobre todo a la utilización de la escritura.  
Se ha subrayado la importancia que el tránsito entre la moralidad y la escritura tienen en el terreno 
religioso. Es posible que algunos pueblos como los celtíberos, dispusieran ya en el momento de la 
llegada de los romanos de unas élites conocedoras del signario ibérico. En cualquier caso, su uso se 
fundamenta con la presencia romana, que sobre todo, difundirá la escritura latina, soporte de la 
mayoría de las informaciones en relación con los nombres de los dioses o con determinados rituales. 
La escritura servirá, así, para posibilitar la más plena expresión del sistema religioso entre las 
poblaciones indígenas, en un momento en que se han producido ya, al menos en las primeras fases el 
proceso romanizador. 
Junto con la información escrita, epigráfica y literaria, se cuenta con las evidencias iconográficas 
que son de difícil interpretación por el carácter ambiguo y polivalente que tiene el lenguaje simbólico. 
El desciframiento del código icónico utilizado constituye uno de los principales problemas que tiene el 
historiador. También hay que contar con el resto de las evidencias materiales sacadas a la luz por las 
excavaciones arqueológicas, relacionadas especialmente con los rituales y el mundo funerario. Su 
importancia se acrecienta para los tiempos anteriores a la presencia romana en estas zonas, además 
de procurar informaciones decisivas para la propia estructura social. 
Ningún tipo de dato puede, pues, desecharse en el difícil intento de reconstrucción del horizonte 
religioso de los pueblos indígenas hispanos. Por otra parte, el carácter tardío de algunas de nuestras 
fuentes principales, el fragmentario conjunto de la documentación hacen conveniente el recurso a la 
comparación con otros sistemas religiosos, siempre sobre la base de que dicha comparación con 
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dichos sistemas religiosos se establezca, no entre elementos aislados, sino estructuralmente 
significativos.  
De este modo, determinados elementos religiosos indígenas se aclararán si son considerados en un 
más amplio contexto de la Céltica europea pero también de otros sistemas religiosos antiguos, sin 
perder nunca de vista que el método comparativo es un auxiliar de la investigación histórica y que, en 
consecuencia, habrá que prescindir de la aplicación de determinados modelos cuando no se justifique 
por la naturaleza de los elementos indagados.  
LA IBERIA INDOEUROPEA 
El problema de la indoeuropeización- y más concretamente, de la celtización- de la Península 
Ibérica, con lo que implica para la formación de los primeros pueblos históricos de la misma, sigue 
constituyendo una de las cuestiones esenciales de la Antigüedad Hispana.  
Nada fundamenta la visión tradicional que, sobre los esquemas básicos de Bosch Gimpera, 
explicaba la celtización peninsular como resultado de la llegada de pueblos, allende los Pirineos, en 
dos oleadas principales ( hacia el 900 y 570 a.C.) con movimientos menores.  
Las excavaciones no presentan cambios en la cultura material de la Edad del Hierro (a partir del 700 
a.C.) adscribíbles a la llegada de nuevos pueblos celtoparlantes y si, por le contrario, una continuidad 
sustancial respecto del substrato del Bronce Final. 
Hoy en día, parece oportuno el concepto de “celticidad acumulativa” que Hawkes ha aplicado a las 
islas Británicas y que Almagro Gorbea aplica a la Península Ibérica, es decir, la expansión de la cultura 
céltica por la Península sería un proceso complejo con una serie de elementos relacionados, en el que 
la asimilación tendría quizá más importancia que la irrupción más o menos radical de elementos 
étnicos.   
Las fuentes literarias grecolatinas localizan a pueblos designados específicamente como celtas 
(dejando aparte a los celtíberos y a sus vecinos los berones de La Rioja) en el suroeste peninsular- 
donde ya Herodoto,2,33, los mencionaba en el siglo V a.C.- y en el noroeste galaico. 
Ahora bien ¿qué se entiende por celta?. El término no es absolutamente unívoco y conlleva una 
serie de significados diversos. Algunos historiadores intentan buscar la especificidad de los pueblos 
célticos en la organización sociopolítica pero es la lengua el elemento que mejor define la celticidad. Y 
al lado de la lengua, la religión es el otro criterio más firme. 
En el panorama de la Iberia indoeuropea (que coincide aproximadamente con el área en que se 
atestiguan topónimos en -briga, sufijo céltico característico) se concretarían dos horizontes distintos 
perpetuados en las propias evidencias epigráficas de época romana: 
Uno, que parece más antiguo, el que pertenecerían los pueblos atestiguados históricamente, como 
lusitanos y los del noroeste relacionados con ellos, los pueblos galaicos, con una lengua indoeuropea 
de carácter arcaizante y, según la mayoría de los lingüistas, no céltica.  
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Con este primer elemento indoeuropeo, quizá ya presente en el Bronce Final, relacionan algunos 
autores asimismo a otros pueblos como los pueblos de la cornisa cantábrica como: astures, cántabros, 
autrigones, túrmogos, caristios y várdulos, y los situados más al sur como  vacceos ( uno de los 
pueblos prerromanos más importantes situados en las llanuras centrales de la cuenca del Duero, 
actual Tierra de Campos, Valladolid, parte de Zamora, sur de León, sur de Palencia, sur de Burgos, 
Segovia o Salamanca ), los vetones ( en las actuales provincias de Ávila, Salamanca y la parte oriental 
de Cáceres) o los carpetanos de la Meseta Central. 
Y un segundo elemento, ya específicamente céltico, relacionado con la formación de la cultura 
celtíbera y su expansión desde los siglos VI-V a. C .Una expansión que se ve documentada lo mismo 
por los autores clásicos que por evidencias lingüísticas. Los autores antiguos fueron muy escuetos en 
sus referencias a todos estos pueblos, señalando a los arévacos y pelendones en la Celtiberia Ulterior 
y a los titos, belos y lusones en la Celtiberia Citerior que se unieron en una confederación pero 
también debemos incluir a los berones, asentados desde la Edad de hierro, entre el 700 y el 500 a.C, 
en las tierras riojanas y alavesas, aliándose con sus vecinos, celtas igualmente, los autrigones. 
MANIFESTACIONES DE LA RELIGIOSIDAD 
Las religiones tradicionales desarrollan unos cultos que están íntimamente imbricados en las 
diversas manifestaciones del universo físico que rodea al grupo. Se habla así de cultos naturalistas y el 
santuario se sitúa siempre al aire libre, en lugares de una significación especial en virtud de 
determinadas características tópicas. 
Dentro del mundo indígena los animales y los espacios materializan la manifestación de lo divino, 
de una divinidad que se caracteriza por tener rasgos personalizados, como la documentación -
comenzando por los teónimos de la epigrafía- demuestra. No hay un dios-toro o un dios-monte: es a 
través de ellos como se hipostasía, se hace visible la divinidad, que es invisible. 
Las sociedades indígenas de la Iberia indoeuropea manifiestan unas estructuras religiosas en las 
que se ha operado ya el proceso de individualización de lo divino. 
Nemeton sirve para designar en el mundo céltico al santuario por excelencia, ubicado en el bosque 
o, más exactamente, en un claro del bosque. Pues bien, al igual que sucede en otras partes de la 
antigua céltica, los indígenas hispanos llevan a cabo una individualización del espacio sagrado 
característico a través de divinidades como el Nimmedus Aseddiagus atestiguado en Ujo ( Mieres) o el 
Nemedus Augustus de La Cueva de la Griega en Pedraza (Segovia). Es posible que ocurra lo mismo con 
la deidad Drusuna, atestiguada en dos inscripciones de San Esteban de Gormaz (Soria). 
También hay que señalar que la mayoría de los dioses manifiestan un culto de carácter local, 
restringido desde el punto de vista espacial, y con una vinculación protectora de esa divinidad con el 
grupo humano que le rinde culto. Una de las características de estas zonas son las diversas grafías 
para un mismo teónimo  (Cossue, Coso, Cosu…). En cualquier caso, los lingüistas indican que la 
interpretación de los teónimos, como testimonios, resulta bastante problemática. No es fácil dar una 
interpretación céltica verosímil para buena parte de los nombres de divinidades occidentales, salvo 
casos concretos como Nemedo, Reva, o Regoni. 
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Lugus aparece como una de las deidades pancélticas por antonomasia. Las evidencias epigráficas de 
Lugus aparecen en lugares muy distantes de la parte occidental del imperio romano ( aparte de 
Hispania, en la Narbonense y en las dos Germanías), lo cual quiere decir que, entrada la época 
imperial, se seguía rindiendo culto a la vieja deidad céltica desde Galiica hasta el curso bajo del Rhin.  
La toponimia antigua induce, por otro lado a pensar que con Lugus nos encontramos 
probablemente ante la deidad más significativa de la región céltica, por el número de veces que 
aparece y por lo extensión que ocupa ya que los topónimos llegan hasta Silesia (Liegnitz). El teónimo 
se explica a partir del radical leuk-, “brillar, lucir”, ampliamente testificado en las lenguas 
indoeuropeas.  
El significado sería, “luminoso”. En la épica irlandesa esta deidad aparece con rasgos solares, es el 
rostro del sol que nadie puede mirar directamente, es “el experto en todo“, “el politécnico“. El 
epíteto subraya el carácter polifuncional de la divinidad y tiene un gran interés por ser idéntico desde 
el punto de vista semántico a la calificación de Mercurio, el dios venerado por los galos según Cesar. 
 Lugus transciende en la religión céltica al resto de los dioses por la razón de que no está sometido a 
ninguna función, sino que a todas las resume. La casi total desaparición del teónimo de la epigrafía 
latina-como los de los demás dioses célticos, desde Teutates, Esus, Taranis a  Cernunnos - puede 
explicarse a partir de la política romana represora del druidismo en cuanto elemento galvanizador de 
la resistencia frente a Roma.  
No es ocioso recordar aquí que la fecha de constitución por parte de Augusto en el año 12 a. C. y de 
la celebración del Concilium Galliarum, la asamblea que reúne anualmente a los ciudadanos romanos 
que viven en las provincias galas, en Lugdunum (Lyon) es la del 1 de agosto: exactamente la misma 
que marcaba la celebración de una de las cuatro fiestas más importantes del año céltico, la de 
Lughnasad o “asamblea de Lug”, fiesta patriótica y real en Irlanda. Esta medida debe pues, 
interpretarse como una hábil muestra política del equipo de Augusto para cambiar el ancestral culto 
de Lugus por el culto imperial. 
En la Península y concretamente, en la Celtiberia, se ubica el más interesante espacio cultural 
dedicado a Lugus de que tenemos noticia: el santuario de Peñalba de Villastar (Teruel). El otro núcleo 
de las evidencias está en el noroeste, en tres aras de Lugo y en el ámbito cántabro. Así mismo hay 
testigo del culto a esta deidad en le suroeste de la Península en Bensafrim, Lagos. 
Ninguna de las tres grandes divinidades célticas mencionadas por Lucano, Teutates, Esus y Taranis, 
ha dejado evidencias directas en Hispania, pero probablemente hay una serie de topónimos en el 
norte que remiten a estas deidades en la zona de Lena o Sierra de Aramo (Asturias). 
Los nombres de Cermoño, Cermuño (Asturias) y Cernuño (Ávila) han sido puestos en relación con el 
dios Cernunnos. Blázquez (1991) ha defendido la representación iconográfica en unas figuras de la 
cerámica numantina que ostentan cornamenta de cérvido. También en el taller de terra sigillata de 
Bronchales (Teruel) aparecen figuras humanas con cuernos de cérvido. Ahora bien, esas evidencias no 
parecen suficientes para defender en Hispania un culto a Cernnunos.  
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El lenguaje icónico de las representaciones de Cernunnos lo presenta, en suma, como paradigma de 
la abundancia, la fertilidad y la regeneración, la fecundidad y la beneficencia, y su iconografía hasta 
cierto punto “mixta”, con la cornamenta de ciervo, está subrayando su relación profunda con e 
mundo animal. Uno de sus animales característicos, la serpiente cornuda, simbolizo de la fertilidad, 
aparecen representados en estelas funerarias del taller “indígena” de Clunia  en Burgos. 
Otros teónimos “pancélticos” se relacionan con el elemento acuático, que siempre ejerció una gran 
fascinación en las sociedades antiguas y, concretamente, en las célticas. La enorme importancia del 
agua radica en su percepción como medio de vida y fertilidad. El agua de pozos o fuentes, arroyos, 
ríos o lagos se consideraban una vía fundamental de acceso al otro mundo, de ahí las ofrendas 
(armas, calderos, objetos de prestigio) o los sacrificios humanos y animales en el elemento acuático. 
Ello explica la importancia que tienen los santuarios relacionados con fuentes de aguas medicinales 
dedicados a divinidades curativas. En la Península existe el depósito votivo de extraordinaria 
importancia: el de Garvâo (Ourique, Baixo Alentejo) del siglo III a.C., con exvotos en forma de placas 
oculadas similares a las de santuarios galos. 
Hay un patrono de diversos santuarios acuáticos, denominado Borvo, Bormo, Bormanus o 
derivados similares que todos ellos vienen del radical *bher (v) que significa “hervir, bullir, agitar”. 
El mismo radical que presenta el teónimo lo encontramos en una serie de nombres en la Península: 
Bormate y Borma en Albacete, Bormujos en Sevilla, Bormaz en Soria, Bormén en Pontevedra. 
Equivalente al Apolo romano, Bormo o Borvo en la épica irlandesa es Diancecht, el dios medicinal 
que, resucita a los muertos sumergiéndoles en la fuente Glann, la fuente pura. 
Otra divinidad relacionada con el elemento acuático es Cohvetena en Lugo. La diosa es más 
conocida como Coventina, venerada en Narbona.  
Otra diosa que aparece en Hispania es Sulis, venerada en los cálidos manantiales junto al río Avon, 
aparece en la zona de Ourense, en Condado, en una inscripción. 
Deva (“la diosa”), otra deidad acuática y medicinal por antonomasia, ha sido documentada en una 
inscripción de Cabra (Córdoba) y es el primer teónimo claramente indígena documentado en la 
epigrafía bética. Deva también aparece en el santuario rupestre de la segoviana Cueva de La Griega 
(Pedraza).Un radical similar aparece en un altar de Cambados (Pontevedra) aparecido al borde del 
mar.  
El nombre de Deva sirve para formar diversos hidrónimos o topónimos antiguos de la Céltica 
europea-especialmente en Britania- o modernos en el norte de España -desde Pontevedra a 
Gipuzkoa- o en la Celtiberia turolense. En la Galia aparece también en numerosos santuarios y se la 
menciona como Divona. 
El concepto de la Tierra Madre como proveedora de fertilidad y de abundancia, y en consecuencia 
divinizada, es característico de muchos sistemas religiosos. También el céltico. Pero lo que parece 
esencial en éste es la veneración a las “ Diosas Madres”, en plural, que figuran en relieves diversos-
con diferente símbolos de fertilidad-, normalmente en tríadas, resumiendo esta triplicidad  un 
  
10 de 217 
PublicacionesDidacticas.com  |  Nº 13 Mayo 2011
procedimiento esencial del discurso céltico: el de la intensificación de los caracteres o la potencia 
divina a través de la repetición, que se sustenta, sobre todo en el número 3, visible asimismo en la 
mitología irlandesa a través de Macha o las Morrigan, que reúnen los atributos de la sexualidad y la 
maternidad con los de la guerra. 
La epigrafía romano-céltica atestigua la raigambre del culto a las Deae Matres, a las Matronas, en 
toda la escala social. Muchas veces eran veneradas en lugares con fuentes curativas. Posteriormente 
asimiladas a Minerva, Fortuna, Venus o Juno, las Matres dieron lugar a topónimos o hidrónimos- 
como el de Marne-, encarnan de manera óptima uno de los elementos esenciales de diversas 
divinidades célticas: la unión en una misma entidad divina de un carácter universal y un carácter 
tópico, ya que cada región tenía su diosa. Esta atomización de la función curativa se refleja además en 
la existencia de los genios protectores de las mujeres, anónimos, relacionados con una persona y 
recibiendo individualidad solo por ella.  
Estos elementos distintivos indicados para las Matres en general se cumplen escrupulosamente en 
Hispania, donde contamos con una quincena de evidencias centradas en la Celtiberia y sus aledaños. 
Desde Matribus: Clunis, Burgos; Yanguas, Soria, encontramos otros en un epíteto más local como 
Matribus Vseis, Laguardia, Alava; Tendeiteris, Clunia; Monituinicis, Salas de los Infantes, Burgos; 
Brigeacis, Gallaicis, Clunia. 
En otras ocasiones se subraya su poder como Matribus Ter Megiste, Duratón, Segovia o en forma 
que culmina ese proceso de concreción tópica que nos referimos como His Matribus, “a estas madres, 
a las madres de aquí” en Clunia. 
Una de las divinidades más interesantes documentadas en la geografía de la Europa antigua es 
Epona. Aunque no muy numerosos existen en la Península algunos testimonios de su culto. Se trata 
de una divinidad cuyo nombre deriva del término céltico del caballo, epos, con testimonios que llegan 
desde Britania hasta el área balcánica o el norte de África, aunque presenta mayor intensidad en 
Borgoña y la zona del Rhin, particularmente entre los eduos y lingones, los mediomátricos y los 
tréviros. Incluso Roma acabó siendo el centro de un ritual celebrado el 18 de diciembre, un caso único 
por lo que respecta a las divinidades célticas. A veces va asociada a las Matres, con un simbolismo 
curativo pero este es mucho más complejo, ya que es patrona de los caballos y está relacionada con la 
fertilidad, las aguas o el mundo funerario. 
La geografía teonímica presenta algunos ejemplos presentes en diversas zonas de la Península, 
incluso en zonas habitadas por grupos lingüísticos no indoeuropeos, aunque en las proximidades de 
estos.  
El caso más característico es el de Neto, con un carácter solar y asimilado posteriormente con 
Marte. Documentado en Beira y en Trujillo, es un dios guerrero y luminoso. 
Otro ejemplo es el de Tokoitos, Togoti o Tongo. Una deidad garante de los pactos, de cuya 
importancia en el mundo indígena dan buen aprueba no solo las téseras de hospitalidad, sino también 
la antroponimia (Tongius, Tongeta…) y la toponimia (Tongobriga, hoy Brozas, Cáceres). Los celtas, 
invocaban a los dioses como testigos de los acuerdos. 
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Otras divinidades aparecen básicamente atestiguadas en el occidente de la Península, y cuyo grupo 
más característico lo forman cuatro teónimos. Bandua, Cosus, Nabia y Reva. 
Casi una treintena de epígrafes documentan al dios Bandua, para cuya etimología se ha defendido 
como la deidad de los pactos y los juramentos.  Se encuentra desde Orense, donde se le vincula con 
cofradías guerreras hasta en Cáceres y Badajoz donde se le vincula como protector de la familia. 
Una veintena de epígrafes se conservan dedicados a Cosus, por lo tanto, la segunda de las deidades 
galaicas-lusitanas más representadas, tiene una preeminencia en el noroeste peninsular muy marcada 
y documentado en lugares muy distantes.  Identificada también con el Ares mencionado por Estrabón, 
otros estudiosos lo consideraban como la variante indígena del Marte guerrero, es como Bandua, una 
deidad eminente, con una polivalencia muy acusada. Su culto aparece en toda la cornisa cantábrica, 
en la tierra de los astures, cántabros, túrmogos, autrigones, caristios y várdulos. 
Otra deidad es Nabia, también con una veintena de epígrafes documentado su culto en dos áreas 
principales correspondientes al Convento Bracarense y a la zona de Cáceres. La interpretación 
mayoritaria defiende un carácter acuático para Nabia. Apoyaria esta interpretación la existencia de 
hidrónimos modernos como Navia, en Asturias, Navea (afluente del Sil) o antiguos como Nabalia 
(afluente del Rhin), Nabarcos (Neber, G.Bretaña) o Nablis (Turingia).  
Se ha explicado la vinculación de la diosa Nabia con los ríos a partir de la concepción céltica del 
agua como elemento característico del acceso al más allá. Así, Nabia sería una diosa soberana 
facilitadora del acceso al allende, a través del agua, aunque también se le atribuye la protección en 
general y lo que no cabe duda es el carácter soberano de la diosa allí donde se la venera. Con la 
romanización Nabia se asimilará a Diana.   
Reva es la cuarta divinidad característica de los ámbitos lusitanos-galaicos, con nueve inscripciones 
procedentes de dos focos diferentes: el orensano y la Beira Baixa. Con numerosas interpretaciones 
acerca de su significado, el más plausible es el de una deidad acuática relacionada con las corrientes 
de agua, con los ríos; así el dios deja de consistir en la realidad física misma del fenómeno para pasar 
a concebirse como una entidad personal de carácter divino, que habita en él , que es su protector. 
Endovélico y Ataecina son otras dos divinidades características de la Lusitania, muy ampliamente 
atestiguadas.  De hecho, Endovélico, es la primera deidad indígena de la que poseemos más 
testimonios en Hispania. El culto a Endovélico tenía a los ríos Sado y Guadiana como ejes 
fundamentales y se extendía probablemente hasta Huelva.  
Es una deidad de carácter infernal y benefactora a través de las profecías y oráculos emitidos a sus 
devotos. Se trata de un teónimo formado por dos elementos.  Uno, endo- es un prefijo indoeuropeo 
de superlativo *ndhi-. El segundo elemento, -beles o -bels ( beltz, “negro” en euskera) aparece 
integrando numerosos antropónimos del ámbito ibérico y se ha traducido al teónimo como “muy 
negro”, en alusión al carácter infernal; se trataría de una formación híbrida indoeuropea-ibera.   
Pero tiene otras interpretaciones, el segundo elemento, a partir del radical indoeuropeo *uell- 
bueno, querido. O bien, vendría del celta *uailo-, lobo, que si conforma el significado del dios 
Baelicus.  
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El lobo es uno de los animales relacionados con las divinidades ctónicas e infernales. 
Ataecina presenta también su culto por tierras del Guadiana, pero se documenta en regiones muy 
distantes tanto de la Península ( está en Segobriga, Cabeza del Griego, Cuenca), como fuera de ella  
( hasta en Cerdeña). Los dos elementos ( Ate-gena, “ nacida de nuevo”) que se han distinguido en 
su nombre, no son del todo seguros. La diosa aparece asimilada a Proserpina en su carácter de diosas 
del inframundo, más que por el agrario.  
El animal asociado a Ataecina es la cabra, bien por ser el que se le ofrece en sacrificio o bien por ser 
el animal a través del cual la diosa se manifiesta. En cuanto a los vegetales se la asocia con el ciprés o 
la palma, símbolos funerarios que señalan la inmortalidad, de ahí su asimilación con Proserpina 
Otros dioses son Trebaruna o Triborunnis y Laebus. El primero se cree que es una divinidad 
protectora de las casas, si se sigue la etimología celta ( trebo-casa y runa-secreto) y otros autores 
defienden que es una divinidad protectora del nacimiento sin descartar la primero explicación. 
Para Laebus, de momento no hay ninguna explicación consistente sobre su significado. 
De lo que si hay muchas inscripciones en el noroeste peninsular es de los Lares Viales, estos Lares, 
latinos, son protectores de la casa y que bajo esta adscripción se enmascaraban cultos a dioses 
indígenas. La introducción en la zona de las deidades latinas se llevaría a cabo a comienzos del siglo II. 
Los Lares, en muchos casos van asociados a dioses indígenas y a determinados grupos familiares. 
Un gran número de inscripciones documentan teónimos únicos o restringidos a un ámbito local, 
como mucho afectando a una pequeña región. Ejemplo de esto es Asturica, diosa indígena homónima 
del centro difusor de la romanización en el noroeste, la capital de la Gallaecia en época de Caracalla, y 
relacionada en el río Astura. 
También aparece Tameobrigus- de sufijación céltica- mencionado en un altar que se halló en la 
confluencia de los ríos Duero y Támega- de idéntico radical al teónimo.  Otra deidad, esta vez 
relacionada con las montañas es Dercetius venerado en una lápida de San Millán de la Cogolla (La 
Rioja). 
Ya se dijo anteriormente que los santuarios indígenas están al aire libre . Pueden estar en un monte 
como el sagrado Dercetio, que se identifica con el monte de San Lorenzo, el más elevado de la Sierra 
de la Demanda.  
Otros montes sagrados son los de Teleno, donde se veneraría a Mars Tilenus, o el de la Sierra de 
San Vicente, cerca de Talavera de la Reina, consagrada a una diosa mencionada como Venus pero que 
estaría recubriendo a una diosa indígena.  
El yacimiento de Ulaca ( Solosancho, Ávila) está situado sobre un imponente cerro que domina el 
río Amblés y no faltan santuarios rupestres subterráneos como los de Cueva de la Griega en Pedraza ( 
Segovia) y el santuario rupestre de Panoias ( Vila Real, Tras-os-Montes) puede ponerse como 
paradigma del espacio sagrado al aire libre entre los pueblos indígenas.  
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Diversos rituales relacionados con el bosque y los árboles han persistido hasta tiempos recientes: 
prohibición de no encender velas junto a los peñascos, los árboles, las fuentes o las encrucijadas de 
los caminos pues son lugares especiales de antiguos rituales, pero si de llevar ofrendas de pan a las 
fuentes. En Manjarrés ( Rioja) se siguieron celebrando cultos mágicos en un prado rodeado por 
robles- auténtico nemeton-, en el sureste del pueblo, lo que acarreó la condena de los párrocos del 
lugar. En localidades de la zona de Nájera ha existido la costumbre de colocar imágenes de la Virgen 
en oquedades de los troncos arbóreos, en lo que parece la cristianización de cultos más antiguos y la 
tradición dice que los ángeles fueron los que pusieron la imagen de la Virgen de Valvanera en un 
roble.   
CONCLUSIONES 
La casi totalidad de las inscripciones dedicadas a dioses indígenas hispanos y el sincretismo han 
aparecido fundamentalmente en Lusitania o en el Norte y en el centro de la Península Ibérica, es 
decir, en el territorio indoeuropeo.  En cambio en la Bética y en toda la costa levantina apenas hay 
inscripciones. La explicación es que las regiones que tuvieron una temprana y profunda romanización, 
perdieron su religión indígena, al igual que las formas políticas y la estructura económica y social 
prerromana. ● 
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